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SIMBOLOS DE PODER EN EL
MEXICO ANTIGUO

Maarten Jansen
Facultad de Arqueologia - Universidad de Leiden - Paises Bajos

“Tener poder significa que se adquiere suficiente ‘imagen de
persona como rey’ para comunicarse con los seres del inframundo o
del cielo. Esto es, ser un representante de Dios en la tierra.”

(Boege, 1988: 179).

“Y habia donde todo lo veian y libro de todo que le llaman
ellos, Libro del Comin. Y no eran asi no més los Sefiores, que era
cosa grande su ser, y eran grandes sus ayunos. Y con esto compra-
ban e? edificio y el reyno.”

(Popol Vuh - Ximénez, 1973: 255)

El progreso logrado en las Gltimas décadas en la interpretacién de la
iconografia y de los sistemas de escritura de Mesoamérica ha causado cam-
bios c?rc’:sticos en la visién que se tiene de aquella antigua civilizacién (1). El
factor mas notable y espectacular es, sin duda, el muy avanzado descifra-
miento de los jeroglificos mayas, que ahora nos da acceso a las incripciones
clasicas que durante tanto tiempo constituyeron un misterio. Conocemos
ahora con detalle extraordinario E)s vidas de los reyes y reinas de Palenque,
Yaxchilan etc. El resultado, un nuevo corpus de textos, viene a enriquecer,
de manera sumamente valiosa, la documentacion de la época colonial tem-
prana sobre los nauas y otros pueblos del Postclésico (como el Codice Men-
doza, las obras de Sahagin, Durén efc.), que sigue siendo el fundamento y
la clave primordial para poder interpretar el arte pléstico prehispanico. Ade-
mas, las excavaciones sensacionales del Templo Mayor de Tenochtitlan no
sélo han aumentado la cantidad de artefactos y elementos iconogréficos,
sino también han dado pie a un renovado interés y a nuevas reﬁexiones
sobre esta cultura.

En cuanto a los cédices mixtecos, tenemos la buena suerte de tener
un conjunto coherente de fuentes sobre la vida de un personaje sumamen-
te importante, el Sefior 8 Venado (1063-1115 d.C.}, protagonista de una
verdadera tradicién épica-dramética, que ahora entendemos mucho mejor.
Los pormenores de su biografia se pueden reconstruir a base de los exten-
sos relatos proporcionados por cuatro grandes cédices histéricos, asocia-
dos con distintos cacicazgos: el Bodley (Tilantongo), el Colombino-Becker
(Tututepec), el Nuttall (Teozacualco), y el Selden (Jaltepec). El Sefior 8
Venado fue hijo del segundo matrimonio de un sumo sacerdote de Tilan-
fongo, no pertenecié :F linaje de los gobernantes, pero con el apoyo de
los dioses, primero llegd a ser cacique de Tututepec en la Costa del Pacifi-
co, luego, haciendo alianza con ?os toltecas, se apoderd del trono de
Tilantongo mismo y llegé a controlar gran parte de la Mixteca Alta. El

En cuanto a la escritura maya, véanse
Coe (1992), Schele & Freidel {1990) y
Freidel & Schele & Parker (1993). Para
los avances en la interpretacién de los
codices pictogrdficos, véase la colec
cién Cédices Mexicanos del Fondo de
Culiura Econémica, México.
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2 Importantes contribuciones son el arficulo
de Marcus (1994) y el libro de Floresco-
no [1995). Este Gltimo examina el simbo-
lismo de la Serpiente Emplumada desde
el angulo de la historia comparativa de
religiones - es inieresante combinar sus
ideas con lo que sabemos sobre el con-
tacto histérico enire toltecas, mixtecos
mayas en el Posiclasico temprano (cg
Jansen, 1997).
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Cédice Vindobonensis, procedente de Tilantongo también, complementa la
narrativa histérica de aquellos ofros codices con una vision ideolégica, un
discurso florido o “parangén” sobre el origen sagrado de las ginasﬁos
mixtecas, en particular la (?e Tilantongo.

Sobre el aspecto ideolégico y religioso general nos informan los
cédices del llamado “Grupo Borgia”, libros pictéricos tan ricos como difici-
les, los que, desde el cambio paradigmatico logrado por Karl Anton
Nowotny (1961), ya no inferprefamos como astrondmicos u ocultistas sino
como ménticos y rituales. Lla procedencia de la mayoria de los cédices de
este grupo sigue siendo tema de debate, pero es claro que forman parte de
la tradicién Mixteca-Puebla. Para nosotros es importante que su contenido
esté vinculado con el simbolismo y las escenas de culto religioso que se pre-
sentan en los cédices mixtecos.

la comparacién analitica de los datos y mensajes de estas fuentes
tan distantes en el tiempo y el espacio, asi como su integracién dentro de
una visién global de la cultura mesoamericana, constituyen el gran desafio
de los estucﬁos modernos (2). Para quien se dedica a esta tarea resulta ver-
daderamente asombrosa la compatibilidad de todo este material, y luego la
potencia interpretativa que surge de ella para llegar a comprender escenas
sueltas en monumentos o artefactos arqueolégicos. Estudios recientes
demuestran que los temas centrales remontan hasta la época formativa, es
decir hasta la civilizacién olmeca, como era de esperarse (Coe, 1995). La
imagen que resulta, es una confirmacién impresionante de la unidad de la
tradicién cultural mesoamericana, tradicién que tiene presencia y vida hasta

hoy dia.

Examinaremos aqui algunos elementos comunes a los diferentes pro-
gramas iconogréficos y veremos como datos de una cultura mesoamericana
complementan los de otra y sirven para construir una idea coherente de su
conceptualizacién del pasado. Enfocamos los datos de los codices mixtecos,
comparéndolos con los testimonios escritos de los mayas y los nauas {azte-
cas). Nuestra unidad de andlisis es el llamado cacicazgo, una estructura
politica propia, que ya estd presente en las pequefias unidades del Preclasi-
co pero se conserva como nucleo también en los reinados mas grandes del
Clasico y Postclasico, de modo que se sustrae a definiciones como “jefatura”
(chiefdom) o “estado temprano o incipiente”. De hecho podemos decir que
los sefiorios o cacicazgos mesoamericanos tenian su patrén bésico en
comon con los cacicazgos antillanos (generalmente considerados “chief-
doms”), pero difieren de éstos mas que nada por el ambiente cultural urba-
no (cf. Redmond & Spencer, 1994). En cuanto al caracter tributario del
sefiorio y su legitimacion a nivel simbdlico, observamos una gran continui-
dad desde la época olmeca hasta los aztecas.

En los monumentos, iméagenes y textos histéricos de toda esta
secuencia de culturas, los gobernantes y sus dinastias desempefaban un
papel protagonista. lluminadoras son las expresiones mixtecas registradas
por fray Francisco de Alvarado en su Vocabulario (1593) para traducir el
concepto de “historia”. En general la historia se considera un discurso sobre
lo que ha pasado (tuhu sanaha, “el relato del pasado”; tnuhu nicuvui, “el
relato de lo que fue”; tnuhu yata, “el relato de antes” etc.), pero en particu-
lar se refiere a lo hecho por los sefiores gobernantes (tnuhu niquid}z)a yya,
“relato de lo que hicieron los sefiores”; nguvua yya, “Hechas — o sea: con-
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quistas ~ de los sefiores; to nindeye, “sefiores que han fallecido”, término
traducido como “historia de linajes”).

Dada la presencia central de los gobernantes en la produccién y en
el contenido de las fuentes, la referida compatibilidad de los datos se puede
ver sobre todo en los simbolos de su poder, en la representacién e inmortali-
zacién de la realeza. La historiografia mesoamericana suele tratar de los
datos biogréficos del rey y de la reina: nacimiento, conquistas, matrimonio,
muerte, efc., ubicandolos en el espacio y fechandolos en el tiempo. El fin pri-
mordial de este registro era la legitimacién: demostrar el fundamento de sus
derechos a gobernar y a recibir tributo. Lo que llama la atencién en todo
esto es el aspecto religioso y carismatico del poder, el status divino del
gobernante mesoamericano, que se puede comparar muy bien con el carac-
ter chamanico de los que detentaban el poder en los cacicazgos, jefaturas o
tribus de la regién antillana y circum-caribe. Lo mismo se puede apreciar en
ofras partes del continente americano y del mundo, como muestra la exposi-
cién permanente del Museo de América. Sin querer entrar en una discusion
terminolégica, hablamos aqui de ‘chamanismo’ en un sentido general, por
falta de otro término mejor, y con esto nos referimos a un conjunto de expe-
riencias extaticas evocadas por especialistas religiosos, generalmente
mediante psicotrépicos.

El titulo de los gobernantes mixtecos era lya, “Sefior divino”. Des-
pués de su muerte obtuvieron ademds el fitullo Nuhu, “Dios” o “Espiritu Divi-
no”. En la iconografia vemos como los reyes se identificaron frecuentemente
con determinados dioses, preferiblemente con los Dioses Patronos de su pue-
blo o linaje. Un testimonio clave es la Piedra de Tizoc, monumento de victo-
rias militares, en el que Tizoc, el rey azteca, aparece como el dios Tezcatli-
poca y los reyes sujetos en las guerras como las deidades veneradas por sus
respectivos pueblos. El término nauatl para ser “manifestacion”, “imagen” o
“representacion fisica” de la deidad, es ixiptla (3).

Asi, los gobernantes del reino zapoteco de Zaachila se identifican
con el Dios Xipe, el Desollado, llamado también Sefior 7 Lluvia (Cédice
Nuttall, p. 33; cf. Lienzo de Guevea). No es estrafio que en los codices
mixtecos encontremos frecuentemente ixiptlas del Dios de la Lluvia (Tlaloc
en navatl, Dzawui en mixteco), Patrono de la region mixteca y del pueblo
mixteco, que hasta hoy dia se llama Nuu Dzavui (Nuu Davi, Nuu Savi o
Nuu Sau, segin la variante dialectal), “Lugar / Pueblo (del Dios) de
la Lluvia”.

En la cripta del Templo de las Inscripciones en Palenque, se ha
encontrado el sarcéfago del rey Pakal (603 - 683 d.C.). El relieve de la laja
que lo cubre, muestra a este personaje, acostado en un plato sagrado, en
proceso de ser depositado como ofrenda dentro de las fauces de la tierra.
En este paso de su existencia humana a otra, en que se va a colocar en el
circulo J:a sus ancestros, convertidos en espiritus de la terra, Pakal es identi-
ficado con K'awil, dios a que los investigndores han designado con
la letra “K”".

Tanto en la Piedra de Tizoc como en el sarcéfago de Pakal, la actua-
cion del rey deificado se sitia explicitamente en un contexto cosmico,
enmarcando la escena con segmentos o bandas que representan la tierra y
el cielo.

3 Para los términos propios de la cosmovi-
sion mesoamericana, generalmente deri-
vadas del nauat! - comoixiptla, naualli
efc. — véanse Eschmann (1976), Lépez
Austin {1980, 1994} y Anders & Jansen
(1994).

75



Maarten Jansen

4 El Popol Vuh (Tedlock, 1985: 212-

213) da una buena descripcion de la
actlivitad naualista de un rey quiché {llo-
mado significativamente “Serpiente
Emplumoc?o")
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El estatus sobrehumano de los reyes se manifiesta también en sus
poderes magicos personales, que se inscriben en el fenémeno del naualismo.
Segun la cosmovisién mesoamericana, el individuo estd intimamente conec-
fofo con uno o més animales (jaguar, dguila etc.) y/o elementos de la natu-
raleza (viento, rayo etc.), con los que comparte carécter, poder y destino. En
suefios 0 momentos de trance el individuo siente ser este animoro elemento.
El término ‘naual’ se usa para designar tanto ese alfer ego o “animal com-
pafiero” (en nauatl: navall), como la persona que sabe usar esta facultad de
manera consciente en funcion de objetivos religiosos (en nauatl: nauallé). Los
sacerdotes-nauales o chamanes pueden manipular esta transfiguracion, y lo
mismo vale generalmente para los reyes y ﬁéroes. Esos hombres-nauales
podian también transformar las cosas y forjar ilusiones. Un ejemplo impor-
fante es la ilusién de quemar casas y rehacerlas o de matarse y revivir, atri-
buida por Sahagin (l?bro X, cap. 29) a los huaxtecos y empleada, como es
bien conocido, por Hunahpi e Ixbalanqué para vencer a los Dioses de la
Muerte en el Popol Vuh.

La fuente colonial mas explicita sobre el naualismo es el tratado de
Hernan Ruiz de Alarcon. El mundo de los naudles es a la vez el mundo
magico, sagrado, donde moran los Dioses. Al entrar en éxtasis, al transfor-
marse en su naual, el ser humano puede fener contacto directo con ellos. De
ese mundo sobrehumano los poderosos derivan su poder. De ahi que sus
refratos incluyan frecuentemente referencias a esa fuerza naualista: su ves-
tuario suele incluir la cabeza de un jaguar, coyote, éguila, quetzal, lagarto
efc. Los gobernantes participan plenamente en la vida rituccj\ y actuan fre-
cuentemente como sacerdotes. Su fuerza naualista es un elemento crucial en
la legitimacion de su poder politico, ya que explica este poder en términos
religiosos (4).

Un ejemplo magnifico se ve en los frescos de Cacaxtla: un hombre
de poder, representado como naual con cabeza y patas de ave, estd parado
sobre una serpiente emplumada, junto a la puerta, que es representada
como una cueva. El énfasis de la pintura sobre los pies en forma de patas de
ave con garras recuerda la descripcién del naval de Tezcatlipoca: Chal-
chiuhfofoﬁn, el guajolote precioso: “Lo pintan de este modo, porque cada
vez que veian ogi demonio no veian otra cosa que los pies deréguﬂo o de
gallo” (Vaticano A, p. 29v).

El naual por excelencia, es la “Serpiente de Fuego”, llamada xivhcoat! en
nauatl y yahui en mixteco - Alvarado traduce este término como “hechizero,
otro embaidor que por los ayres bolava” (cf. Smith, 1973). Hasta hoy dia
existe en La Mixteca ese concepto de un naual peligroso de gran poder, que
es la Bola de Lumbre que vuela por el aire. Fray Gregorio Garcia lo descri-
be como “un animal pequefio. ﬁ ura de serpiente, que tenia alas con que
volaba por los aires con tanta agilidad y sutileza, que entraba por las pefas
y porecﬁes, y se hacia invisible...” (Libro V, cap. 4). Interpretamos esta Ser-
piente de Fuego como un simbolo general del poder naualista, tal como lo
ocupa un sacerdote en trance. La facultad de perforar paredes de piedra, la
interpretamos como el poder del especidlista religioso en trance para poder
penetrar con la vista (espiritual) las superficies duras'y ver hacia adentro de
montes, casas, cosas macizas etc. El hacerse invisible probablemente corres-
ponde al estado mental que en los conjuros se describe como “andar sin
sangre ni color” y “traer la mano y el cuerpo insensible como muerto” (Ruiz
de Alarcén, Tratado II, cap. 1), estado en que el sacerdote-naual participa
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en la existencia inmaterial de los dioses, que son “noche y viento”, es decir
invisibles, impalpables, misteriosos (Sahagdn, Libro VI, cap. 1).

La Serpiente de Fuego aparece como naual de varios Dioses (como
Huitzilopochtli y Tezcatlipoca), como marcador de la presencia divina. De
ahi las esculturas en forma de Serpientes de Fuego u otras serpientes miticas
(como la misma Serpiente Emplumada) que rodean los templos y flanquean
las escaleras de las piramides (5). En la obra de Sahagin {Libro VI) encon-
tramos dibujos de hombres en actitud de humildad y entrega piadosa ante el
fascinante poder del Dios Tezcatlipoca, representado como la cabeza de la
serpiente de fuego en la noche oscura.

Iconogréficomenfe la Ser?iente de Fuego es un ser compuesto de
una cabeza de dragén rojo con la trompa hacia arriba, un caparazén de
fortuga y una cola de escamas con fuego y un cuchillo.

Es interesante notar que el Cédice Vindobonensis (p. 51 y p. 50)
califica a los seres primordiales con una frase que consta de dos signos. El
primero consiste en dos caras o personas que miran hacia dos lados opues-
fos: una expresién para representar la sabiduria, la facultad de conocer el
pasado y erfuturo. El segundo es un hombre sentado en la posicién de una
mujer que da a luz, cubierto en un caso con tela o papel ensangrentado y
en otro con el caparazén precioso de una tortuga. Leemos este segundo
signo compuesto como “Madre-Padre”, el conocido titulo del sacerdote iden-
ti[?codo con el poder de los Creadores, combinado con simbolos que deno-
fan su cardcter cubierto y sagrado (tela del Envoltorio, papel del sacrificio) y
su poder magico (caparazén del yahui) (6).

El yahui forma pareja con el aguila {yaha), como los nauales de los
hijos de la Pareja Primordial segin fray Gregorio Garcia, quien agrega:
“Tomaban estas }iguros para dar a entender el poder que tenian para trans-
formarse...” . Una confirmacién de todo esto encontramos en el difrasismo
mixteco iya yaha iya yahui , “Sefior aguila, Sefior serpiente de fuego”, que
es traducido por fray Antonio de los Reyes como “nigromantico sefior”.

Sahagin define tal “nigroméntico” claramente en términos naualis-
tas: “el hombre que tiene pacto con el demonio, se transfigura en diversos
animales” (Libro X, cap. 8). Lo que el fraile espafiol llama “pacto con el
demonio”, fue en realidad la experiencia del contacto directo con las fuerzas
divinas, el “ser espirituado” como ellas.

En su estudio extenso del yaha yahui , John Pohl (1994, cap. 3) en
parte repite mi identificacién original {Jansen, 1982: 149), en parte elabora
una teoria nueva sobre esta figura. En su razonamiento y en su interpreta-
cién de términos y escenas encuentro algunas ideas interesantes mezcladas
con elementos dégiles y asociaciones libres sin fundamento. Por ejemplo su
interpretacién de varios términos espaiioles claves contiene errores. Pohl
confunde “nigromantico” con “necromantico”, por lo que llama al yaha

yahui “responsible for divining with the dead” (1994: 55).

En el Codice Borbénico, p. 33, se representa la fiesta Quecholli y
aparece el templo de Tezcatlipoca - Dios que tiene la serpiente de fuego
como su naual - con la glosa de “sacrificio de mercaderes”, referiéndose al
sacrificio de esclavos comprados realizado por los mercaderes en aquella

5 Ejemplos son: los grandes templos en el
Cédice Borgia {pp. 33-34), los escultu-
ras en forma de xivhcoat!, probablemen-
te procedentes de templos aztecas (Pasz-
tory, 1983: 172; Nicholson & Quifio-
nes Keber, 1983: 4647}, la fachada
de la Ciudadela de Teotihuacan (donde
se combina con el tocado de la reale-
za), los lados del Templo de la Serpien-
te Emplumada en Xochicalco, las colum-
nas de la entrada al Templo de los Gue-
rreros en Chichén lizd y el coatepantli
del Templo Mayor de Tenochtitlan.

6 la representacion de los Creadores
como Madre y Padre es muy explicita
en el Vindobonensis (pp. 52-51). Este
titulo ha sido documentado enire los mix-
tecos por Schulize Jena (1938: 87).
Comparese lo dicho por Tedlock en su
comentario al Popol Vuh (1985: 350-
351).
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ocasion. Pohl sufpone que esta glosc identifica al personaje con el naual de
la serpiente de fuego y, confundiendo “sacrificio” con “sacrificador”, la tra-
duce como “sacrificer of the merchants” (1994: 17).

En cuanto al mixteco, Pohl asocia la palabra yahui por un lado con
avui, “cueva”, por otro con yahui, ”mercadpo, recio”, que son dos pala-
ras muy diferentes, teniendo ﬁ; segunda un solﬁﬁo o glottle-stop y la prime-

ra no. El hecho que existan nombres alternativos en mixteco para el naual
de la bola de lumbre (yahua en Apodla, sucunyuu en Chalcatongo), sugiere
que la similitud con yahui, “mercado” es uno de los muchos casos de apa-
rente homonimidad en esta lengua tonal a los que no hay que atribuir impli-
caciones semanticas. Obviamente en otras lenguas ni siquiera es posible tal
asociacion fonética entre “serpiente de fuego” y “mercado” (respectivamente
xivhcoatl y tianquiztli en nauatl). Sin embargo, Pohl da mucha importancia a
esta semejanza fonética en mixteco y continda apuntando que las palabras
yaha y yavui {otra vez sin saltillo) también pueden ser traducidas como
“chile” y “maguey” (huelga decir que en tal caso tienen otros tonos).

Por todo eso Pohl llega a afirmar que los yaha yahui fueron “econo-
mic administrators... they supervised tribute collection and served as institu-
tionalized overseers of the stores” (1994: 53). La hipétesis es fascinante,
pero carece de argumentos sélidos.

Podemos afirmar que el traje del yahui es diagnéstico del sacerdote
chamanico, capaz de entrar en el mundo de los nauales. Se trata de un
mundo en que todo es espiritado. Lo evocan los conjuros registrados por
Ruiz de Alarcén como la “otra realidad” en que se entra por éxtasis religio-
so. En nauatl hay un término especial, lamacazqui, para designar tanto
“espiritu” como “sacerdote”, es decir, “hombre espiritado”.

Fray Diego Duran describe cémo los sacerdotes se volvieron “brujos
y demonios” y llegaron a “ver y hablar con el demonio”, es decir con |os
dioses, embijandose con un betin negro, un “ungilento endemoniado,
hediondo y mortifero”, llamado “comida divina” {teotlacualli), preparado a
base de — entre otros — piciete y ololiuhqui {“para ver visiones”). Claramente
se sefiala en esta descripcién el trance como fuente de poder y elemento
esencial del sacerdocio mesoamericano, que permitia la experiencia perso-
nal de las fuerzas divinas:

“Embijados estos sacerdotes en esta manera perdian todo
temor: mataban los hombrs en los sacrificios con grandisima osadia;
iban de noche y solos, asi embijados, a los montes, a las cuevas
oscuras, a las quebradas sombrias y temerosas. Todos, sin temor de
que nada les empeciese ni osase hacerles mal, llevando como ampa-
ro la comida diving, con que iban untados, menospreciando las fie-
ras, teniendo por muy averiguado que los leones, tigres y ofras fieras
alimafias nocivas que en los montes se crian huirian de ellos por vir-
tud de aquel betin de dios, o por mejor decir, del diablo. Y aunque

no huyesen del betin, huirian de ver un retrato del demonio en que
iban transformados.” (Duran, 1967, |: 52).

El inicio de la gran serie de rituales del Cédice Borgia (p. 29) consis-
te precisamente en la preparacién de tal uncién mégica, que convierte a los
sacerdotes presentes en serpientes de noche y viento, es decir en “espirita-
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dos”. El mismo efecto se manifiesta en los objetos que de inanimados pasan
a ser animados, “espiritados” también: el templo se ve como cuerpo de la
Diosa y el brasero se presenta como un ser vivo, un espectro monstruoso
(tzitzimitl). Cabe observar que tales vasijas espiritadas aparecen también en
el arte maya y son documentadas etnograficamente entre los lacandones. El
plato sagrado en que el rey Pakal es acostado como ofrenda que se regresa
a la tierra (véase arriba) perfenece a esta categoria (7).

Fig. 1. Codice Nuttall, p. 44: el Sedor 3 lagariijo como sacerdote en trance, fransformado en
Serpiente de Fuego, es decir Bola de lumbre (yohuil, guio a lo Seiiora 6 Mono y al
Senor 8 Venado (lambién como sacerdolenaual) ol Templo de la Muerte (la cueva que
era el pantedn de los reyes mixtecos, cerca de Chalcaiongol.

El naualismo se manifiesta ya en el arfe olmeca, en el que los gober-
nantes y ofros hombres de poder muestran rasgos de felinos u ofros anima-

les feroces, mientras que sus cuerpos son inscritos con las cabezas de fuer-
zas divinas (cf. Kshler, 1985).

En la escritura maya se emplea un jeroglifico especial para este con-
cepto de naual (way), que consiste en una cara de ahaw (“sefior”) mitad
cubierta con piel de joguar (Freidel & Schele & Parker, 1993: 190-193,
442-443).

7 Antes el “plato—dios” [god pol), o vasija
deificada, en el arte maya se conocia
como “Monstruo Cuadripartito”. Para su
identificacién, véase la obra de Freidel
& Schele & Parker (1993: 213-219,
247-251, 450-451).
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8 Obviamente la imagen misma tombién
participaba en esta fuerza magica. No
es de exiraiiorse que durante la época
colonial el naualismo fue un ingrediente
importante de la resistencio indigena

{Gruzinski, 1988; cf. Boege, 1988).
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Fig. 2. En el templo de Ciuacoatl se prepara la uncién magica que tiene su efecto alucindgeno

sobre los sacerdotes presentes, conviriéndoles en serpientes de noche y viento (Cédice
Borgia, p. 29).

Conocemos ahora toda una serie de nauales {wayob) especificos de
los reyes y dioses mayas, muchas veces sérpientes espantosas. Tales nauales
jugaban un papel importante en los ritos — por ejemplo en los bailes extati-
cos (Freidel & Schele & Parker, 1993: 265-267), pero también en las gue-
rras, que se concebian como luchas no sélo entre dioses (como muesira la
Piedra de Tizoc) sino también entre los nauales de los reyes y campeones,
entre los grandes nauales protectores de las comunidades.

Un ejemplo ilustrativo es la actuacion de Tzotzomatzin, rey de Coyo-
acan: cuando llegaron los embajadores del rey azteca Auvizotl para pedir su
colaboracién para la construccién del aguaducto de Tenochtitlan, resistié y
traté de impresionarles transforméndose sucesivamente en éguila, jaguar y
vibora (Durén, 1967, II: 371-372; cf. Cédice Vaticano A, p.65v).

De ahi la necesidad de hacer imégenes del rey en figura de su
naual, inspirando temor a sus enemigos y stbditos, asi como la sensacién de
seguridad a la comunidad bajo su proteccion (8). Uno de los muchos ejem-
plos arqueologicos es la Estela 1 de Monte Alban {Marcus, 1994: 326), que
enfatiza el cardcter divino y naudlista del poder: el rey mismo esté vestido
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como jaguar y tiene una cabeza de serpiente de fuego en su tocado, mien-
tras que otras dos cabezas de serpientes de fuego forman la base de su
sefiorio (“estera y trono”).

La fuerza naualista y divina la habia heredado el gobernante de
sus antepasados: descendia de los dioses creadores. De ahi que la histo-
riografia mesoamericana suela enumerar toda su genealogia para demos-
trar su conexidn directa con el origen sagrado de la dinastia y el tiempo
de la creacion.

La historia humana es estructurada por la cuenta de los afios y de los
dias, y, por eso, comienza con la primera salida del sol, pero a la vez esté
crrcigocﬁ: en la época anterior a este parte-aguas cronoE')gico, in illo tem-
pore, en la era primordial, oscura y misteriosa, cuando los dioses, mons-
fruos y gigantes Eabifobon la tierra, antes de que hubiera luz: “en el afio y
en el dia ge la oscuridad y finieblas, antes que?‘nubiese dias ni afios, estando
el mundo en gran OSCUFi(](le...”, como comienza el relato mixteco conserva-

do por fray Gregorio Garcia (Libro V, cap. 4).

La versién mas completa e impresionante de tal vision histérica, sin
duda, es el Popol Vuh de los quichés de Guatemala. En los textos clésicos de
Palenque el rey Kan Balam (635-702 d.C.) hace remontar la ascendencia de
su dinastia hasta la Madre Primordial (“Lady Beastie”) y el Padre Primordial
con sus tres descendientes (designados por los investigadores como G 1, G Il
y G ll), todos ellos situados antes del tiempo histérico.

De manera similar, la dinastia mixteca de Tilantongo declaraba que
su origen habia sido en el valle sagrado de Apoala, donde los Ancestros-
Fundadores nacieron de un gran arbol al lado del rio. Este a su vez se
enmarca en un proceso creativo — en la época oscura, nuu naa ,antes de
que saliera el sor— preparado e iniciado por el Padre Primordial y la Madre
Primordial (Sefior 1 Venado y Sefiora 1 Venado) (9). Ellos hacen nacer (a
través de conjuros) el divino ﬁéroe cultural, Sefior 9 Viento Quetzalcoatl, y
éste, después de haber sido instruido por ellos y de haber consultado con los
espiritus (Nuhu) de los diferentes elementos de la naturaleza, ordena que el
érgol haga salir a los primeros sefores mixtecos.

El arbol de origen, naturalmente, es sagrado, misterioso, y pertenece
al mundo espiritado de los nauales. De ahi que el arbol de origen de la
dinastia de Jaltepec se pinte rodeado por serpientes de oscuridad y nieblas

(Codice Selden, p. 1) (10).

El simbolismo del arbol — omnipresente en Mesoamérica - es amplio
y profundo: es una metéfora de lo arraigado de la dinastia y de su conexion
con la fierra natal, asi como de la continuidad, unidad y prosperidad del
linaje. A la vez su sombra benéfica simboliza la proteccién y el poder que el
rey ejerce sobre la comunidad, y su aspecto vertical conecta la tierra con el
cielo como eje césmico (axis mundi). Este papel céntrico lo juega en el ritual
chichimeca, durante el cual los futuros reyes tienen que acostarse en las
ramas de un mezquite blanco para hacer su ayuno — metaféricamente: “al
ayunar y padecer, el aguila eriagucr [simbolos de la valentia guerrera] les
dieron Je beber, les dieron Je comer” (Historia Tolteca Chichimeca, . 20v).
En la cima del arbol suele manifestarse un ave como agiiero o mensajero de
una deidad. En los cédices manticos vemos arboles con aves que represen-

Q Véase el Cédice Vindobonensis, pp.

52-37 [cf. Jansen, 1982, y Anders &
Jansen & Pérez Jiménez, 1992a).
Tanto la Primera Pareja — Sefiora 1
Venado y Sefior 1 Venado —, como el
arbol mismo y la pareja fundadora de
la dinastia {Sefior 5 Uwvia y Sefiora @
Lagario} son calificados explicitamente
como “Madre Primordial” y “Padre Pri-
mordial”.

10 El mismo simbolo de un arbol rodeado

por serpientes-nauales se ve en un
escudo de mosaico, encontrado en
Chichén liza (Schele en Coe, 1995).
Paro una descripcién detallada y un
andlisis profundo del tema, véase la
monogralia de Lépez Austin {1994).
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tan los puntos cardinales con sus aspectos divinos y augurios asociados. Una
escena clave para interpretar los arboles simbélicos en los cédices se
encuentra en el Codice Tudela (pp. 92v-96), que tiene varios paralelos en el
Grupo Borgia (11).

Cuando el arbol se asocia con determinado grupo étnico, el ave
encima del arbol simboliza el lazo firme de la comunidad con el Dios Patro-
no. Se trata de una unidad temdtica importante que encontramos tanto en
los codices del Grupo Borgia como el conjunto de templos conocido como el
“Grupo de la Cruz”, eregido por Kan Balam en Palenque. En la misma cate-

oria simbélica se ubican el cactus emblemético de Tenochtitlan con el agui-
a de Huitzilopochtli, el arbol con ave en las pinturas de Macuilxochitl o Cui-
lapan y el ave que guia al pueblo protagénico del Lienzo de Jucutacato, ete.
(12)

En estos casos el arbol representa la comunidad o la dinastia como
centro del discurso. En ofros se usa la direccionalidad de los érboles precisa-
mente para indicar una expansion desde el centro hacia los cuatro puntos
cardinales y simbolizar la extensién del cacicazgo. Asi el personaje princi-
pal de la historia y épica mixtecas, el Sefior 8 Venado (1063-1115 d.C)),
cuando llega a ser rey de Tilantongo, rinde homenaie a los érboles direccio-
nales (Cc’)?ce Colombino, p.XVII).

-
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La historiografia del imperio azteca tuvo que acomodar muchos lina-
jes, grupos énicos, civilizaciones anteriores, recuerdos de las migraciones
némadas etc. El resultado fue la elaboracién de una compleja cronologia
sagrada de diferentes amaneceres y creaciones, cada una con su propio sol
y cultura dominante {Teotihuacan, Tula, Coatepec), y un complejo paisaje
sagrado con la cueva de origen comdn para distintos grupos (Chicomoztoc)
y patrias tribales idealizadas, construicﬁ:s como proyecciones del asenta-
miento real del momento hacia el tiempo misterioso y magico (Aztlan, Teo-
colhuacan etc.) (13).

La conexién més palpable con el pasado se expresa en ciertas reli-
quias, conservadas y veneradas en forma de Envoltorios Sagrados, que
pasan a ser el centro espiritual de la comunidad, el “corazén del pueljo"
(altepet! iyollo). Pueden contener todo tipo de objetos, en que se manifiesta
el poder de los ancestros deificados. Estén bien documentados el famoso
Envoltorio de Huitzilopochtli que guia al pueblo mexica (en la Tira de la
Peregrinacién) y el Pizom Cacal deﬂ Popol Vuh. En la pictografia mixteca su
contenido es i!enfificodo explicitamente como Nuhu, “deidad, poder divi-
no”. Ya Karl Anton Nowotny (1961) insistié en la importancia ritual de estos
Envoltorios en los codices del “Grupo Borgia”. Posteriormente también se
han identificado en los relieves mayas y en los cédices mixtecos.

Como actualizacién de su lazo con el origen sobrehumano de su
linaje - fundamento primordial de su poder -, el gobernante hace culto a
sus ancestros, asi como ofros ritos que muestran su intermediacion entre la
comunidad y el mundo divino (14).

En los cédices mixtecos el culto del Envoltorio Sagrado es una obli-
gacién del nuevo rey y parte fija de sus ceremonias de tomar posesion. El
culto consistia en (1) untarse con la pomada negra alucinégena, propia de
los sacerdotes, (2) ayuno, indicado por un trenzado vegetal, y autosacrificio
de sangre, sacada de la oreja o de otra parte del cuerpo, (3) ofrenda de
copal en un incensario en forma de cuchara (tlemaitl en nauatl), y ofrenda
de piciete molido (15).

Esta ofrenda de piciete (nicotiana rustica) recordaba lo gue habian
instituido los hijos gemelos de la Pareja Primordial, como parte del proceso
de la creacién:

“acordaron de hacer ofrenda y sacrificio a los Dioses sus
padres, para lo cual tomaron unos como incensarios de barro con
unas brasas, sobre las cuales echaron cierta cantidad de belefio
molido, en lugar de incienso. Y ésta, dicen los indios, que fue la pri-
mera ofrenda que se hizo en el mundo... Hacian asimismo oracién,
votos y promesa a sus padres, y pedianles que por virtud de este
belefio que les ofrecian y los demas sacrificios que les hacian, que
tuviesen por bien de hacer el cielo y que hubiese claridad en el
mundo...” (Garcia, Libro V, cap. 4).

El “belefio” de este texto lo interpretamos a base del vocabulario mixteco de
fray Francisco de Alvarado (1593) que incluye “belefio piciete: ino, yucu
ino”. El mismo material aparece en templos como montoncillos de polvo
verde. Esparcido o caido en un montoncillo, el mismo polvo se combina con
el cacao (sea como almendra, sea como bebida) en algunas escenas de

13

los origenes de las dinastias mixtecas
juegan un papel importante en los
céc?ices Vindobonensis y Nuttall
(Anders & Jansen & Pérez |iménez,
1992a y 1992b). la disertaciéon de
Castaiieda de la Paz {1997) coniiene
un examen actualizado de los aspec-
tos ideolégicos de la historiogratia
azteca.

Un valioso estudio reciente del culto a
los ancestios ente los mayas es la
monografia de McAnany [1995).

Comparese el ritual de ayuno y autoso-
crificio de los sefiores ante el Envolio-
rio Sagrado y la oracién correspon-
diente descritos en el Popol Vuh {Ted-
lock, 1985: 218-223).
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Véase, por ejemplo, el Codice Bodley,
p. 39, donde a las arras seforial se
agrega oro, dzifiuhu, como “arras las
que se dan por mano del sacerdote”.

Agradezco a Marcus Winter que
llamé mi atencién sobre esta urna
durante el taller Mixtec Gateway de
1997 en las Vegas, y me proporciond
uria diapositiva. Véase también Win-
ter, 1994: 34.

matrimonio, de acuerdo con el difrasismo mixteco para “arras, presentes
que se dan en los casamientos entre sefiores”: ino dzehua, que literalmente
significa “tabaco, cacao” {16). Ademés, el piciete molido juega un papel
importante en los conjuros nauas registrados por Ruiz de Alarcén, donde es

invocado continuamente como Chiconauhtetzotzonal, “el nueve veces golpe-
ado”.

En los frescos de Teotihuacan y en los relieves mayas encontramos
también escenas rituales en que los protagonistas esparcen un material
semejante - el paralelo de los codices mixtecos sugiere que alli también se
puede tratar de piciete molido.

El copal se transporta en una pequefia bolsa, que cuelga del brazo.
El piciete es conservado en un tecomate o calabaza decorada, cargada en
la espalda. En una urna de la Tumba 5 de Cerro de las Minas, Huajuapan,
en el estilo Nuifie de la Mixteca Baja, vemos el efecto naualista de usar este
potente psicotropico. La base de la urna consiste de un tablero con greca, el
conocido signo de Auu, “pueblo, ciudad” en mixteco. Sobre el signo Auu
estd sentado un hombre, que, por consecuencia, debe interpretarse como el
obernante del lugar. Este tiene en sus manos la calabaza cﬁ piciete molido,
gecorada con una piedra preciosa, mientras que su rostro se convierte en el
de un animal y le salen las alas de la serpiente de fuego, listas para iniciar
el vuelo chaménico (17).

Es probable que esta pieza de cerdmica haya sido usada como
“vasija espiritada” (“god pot”) un ritual naualista realizado por el mismo rey
y que fuera colocada en su tumba como conmemoracién de aquella expe-
riencia y presencia simbdlica de aquel poder. En este sentido podemos com-
pararla con la imagen del yahui en relieve de estuco que domina como
guardian la Tumba | de Zoacﬁilo.

LW O

Fig. 4. £l Sefor 3 Uuvia hace culio al Envoliorio del Nuhu en el templo principal de Jaliepec
(Cédice Selden, p. 5).

Dadas la propiedades del piciete, se entiende que el culto al Envolto-
rio Sagrado solia implicar una experiencia visionaria. La representacién mas
impresionante es la del Cédice Borgia (pp. 36-38) que muestra cémo se
abre el Envoltorio y sale un gran viento oscuro en forma de serpiente. El

~ sacerdote — untado con la pomada negra - es arrastrado en un vuelo cha-

ménico: va nadando en lo oscuro, con los ojos cerrados, hasta que al fin
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emerge de las fauces de ese viento. En los relieves mayas, asi como en otras
escenas del arte precolonial, encontramos una representacion similar de la
experiencia visionaria. Los gobernantes entran en france y conjuran a sus
ancestros muertos, quienes se manifiestan a ellos, saliendo de las fauces de
grandes serpientes de visién. Impresionantes ejemplos son los relieves de
Yaxchilan (Schele & Freidel, 1990, cap. 7; Freidel & Schele & Parker, 1993,
p. 207 ss.), pero hay muchos mas.

El relieve de una lapida prehispanica de Huilocintla (Veracruz)
muestra a dos hombres, ambos en traje naudlista. El pequeiio (a la izquier-
da) es un guerrero con una serpiente de fuego en su tocado. El grande en
frente de é? (a la derecha) lleva en su tocado una calavera y como pectoral
un caracol cortado (atributo conocido de Quetzalcoatl) (18). Junto a su
cabeza esta el signo 1 Jaguar, que puede ser su nombre calendérico o el
dia de la ceremonia - el dia 1 Jaguar era el nombre naualista o esotérico
(naualtocaitl) del punzén de hueso que se solia emplear para este tipo de

autosacrificio (Ruiz de Alarcén, Tratado VI, cap. 14) (19).

El hombre grande esta perforando su lengua y obviamente estd
entrando en trance: serpientes se enroscan alrededor de sus piernas y ante
sus ojos se manifiesta una figura femenina esquelética, fipo Civacoatl, que
abre ‘u boca descarnada para recibir la sangre del sacrificio y para hablar-
le. Desde la espalda de esta Diosa emerge una serpiente de fuego, el cuerpo
envuelto en vapores (viento oscuro), que se va apoderando de toda la esce-

na.

No debe extrafiarnos que esta tematica, como todo el complejo cha-
manico, es antigua y remonta hasta los olmecas: en una estela de La Venta
vemos a un sacerdote rodeado, fransportado por una serpiente de vision.

En este sentido podemos interpretar también las escenas en varias
cajas de piedra (fepetlacalli) que hicieron los aztecas - posiblemente como
recipientes de objefos usados en el autosacrificio. En sus relieves encontra-
mos imagenes de hombres que sacan sangre de su oreja en combinacién
con una serpiente de fuego o una serpiente emplumada, representando la
experiencia visionaria [Se?er, 1902/23, IIl: 717 ss.). Lo mismo vemos en el
re|Fi)eve que conmemora la inauguracién del acveducto de Tenochtitian por
Auizotl: el rey esta haciendo el autosacrificio y se manifiesta la serpiente de
vision (Pasztory, 1983: 162-163). El afio es 7 Caiia, es decir 1499 d.C. Se
conmemora c:rTc: vez la victoria sobre Tzotzomatzin, aquel cacique de Coyo-
acan, mencionado arriba, que ofrecia resistencia a los aztecas convirtiéndo-
se en poderosos nauales. El énfasis sobre el animal compaiiero de Auizotl
en el relieve recuerda la lucha entre los poderes magicos de ambos reyes
que se tuvo que llevar a cabo para realizar la obra de?acueducto.

Muchos de los elementos discutidos los volvemos a encontrar en el
rito de entronizacion azteca:

“[1] Lo primero que el gran sacerdote hacia era tefir de negro todo
el cuerpo del sefior con tinta muy negra,

[2] y tenia hecho un hisopo de ramas de cedro y de sauce y de
hojas de cafia, y puesto el sefior de rodillas rocigbalo cuatro veces con agua
que tenian en un vaso de agua bendita...
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[3] y luego le vestia una manta pintada de cabezas y huesos de
muertos... Tras esto le colgaban del pescuezo unas correas coloradas lar-
gas, y de los cabos de las correas colgaban ciertas insignias,

[4] y a las espaldas colgaban una calabacita llena de unos polvos
que decian tener virtud para que no llegase a él ni le empeciese enfermedad
alguna, y también para que ningin demonio ni cosa mala le engafase. ..

[5] En el brazo le ponian una talequilla @ modo de manipulo con
incienso y dabanle un braserito a manera de incensario con brasas y alli
echaba J:e| incienso y con todo acatamiento y reverencia iba a incensar el
idolo...” (Mendieta, Libro Il cap. 37).

Succesivamente se trata de cinco elementos diagnésticos, bien docu-
mentados por la iconografia:

[1] La uncién con la pomada alucinégena (teotlacualli).

[2] La limpia ritual con ramas, tal como se sigue practicando hasta
hoy dia (cf. Jansen, 1982: 171 ss.). Nétese la importancia ritual del nomero
4, que refiere a los puntos cardinales.

[3] La investidura con una tinica (xicolli), pintada con el motivo de la
soplica a los seres divinos del Mas Allg, a los ancestros difuntos, para que
asistan al nuevo rey en su oficio (20).

[4] La presentacion del psicotropico para santificacién y efectos
visionarios-naualistas.

[5] La entrega de una bolsa de copal para adorar a los Dioses (21).

Naturalmente insignias especiales, muchas veces derivadas de su
aspecto religioso, expresan la posicién del rey y de la reina. Los marcadores
mas obvios son su ropa y adornos preciosos. Poner tales atavios es parte de
la ceremonia de entronizacion. Al rey tolteca se le perforaba el septum de la
nariz para colocarle el yacaxivitl, una nariguera de turquesa (Historia Tolfe-
ca Chichimeca), al rey mixteco se le ofrecian tinicas (xicolli) especiales
(Cédice Vindobonensis), al rey cuicateco se le ceiiia un maxtlatl nuevo
(Cédice Porfirio Diaz) (22), ol rey zapoteco se le amarraba una cinta en la
cabeza (lapida de Noriega) (23) y al rey azteca se le daba la diadema
especial del fecuhtli, “sefior” (Durén, 1967, II, lam. XV). También los reyes
mayas se ponian coronas especiales. Famosa es la escena en que Pakal,
sentado en el trono de jaguares, recibe el tocado real de manos de su
madre (Oval tablet, Palenque).

Un aspecto importante para mostrarse digno de la realeza eran las
proezas en la guerra. Por eso los reyes frecuentemente son retratados como
uerreros armados. Tanto las inscripciones clasicas mayas como los codices
Eis!éricos del Posiclasico se empefan en registrar las victorias militares. La
genealogia de la familia Mendoza de Austria Moctezuma, un documento
pictérico colonial, presenta a los nobles de este linaje con lanzas, arco y fle-
cha, en una manera aceptable para las convenciones herdldicas europeas
(Van Doesburg, 1996b: 21-23). Pero en la época prehispénica, tales armas
muchas veces venian acompaiiadas por referencias a la fuerza naualista o
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divina del rey o campeén. Ya vimos el caso de Tizoc. Otro ejemplo magnifi-
co lo dan los cdlices funerarios encontrados en depésitos de ofrendas en el
Templo Mayor: muestran a guerreros con atavios de dioses {Mixcoatl y Tez-
catlipoca), envueltos por grandes serpientes de vision (Matos, 1988: 106-
109; Nicholson & Quifiones Keber, 1983: 94-97).

Obviamente las armas usadas en tales luchas también suelen ser de
carécter magico: lanzas de poder divino, como con la que el rey quiché,
Tecum Umam, transformado en éguila, atacé a los conquistadores espaiioles
(Freidel & Schele & Parker, 1993: 327-331).

En el relieve central del Templo del Sol, una de las casas rituales
construidas por Kan Balam en Palenque, vemos cémo el rey adora tales
armas magicas y espiritadas: un escudo animado (con cara de deidad) y
dos lanzas cruzadas, cuyas puntas de pedernal proceden de fauces serpenti-
nas.

Para los aztecas la punta de la flecha era la Diosa Itzpapalotl (Mari-
posa de Obsidiana) y la FaEricocién de nuevas flechas era rituoﬁzodo como
parte de la fiesta de Quecholli. En los cédices mixtecos hay varias referen-
cias a armas deificadas. El Codice Selden (p. 8-ll) registra el sacrificio de un
prisionero de guerra ante el templo del Nuhu (Dios) de Escudo y Flecha, el
Envoltorio Sagrado y un Bastén de Mando.
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Fig. 8: Relieve del acveducio de Tenochtillan {segin Pasztory): cuando Avizoll realiza el autosa-
ciificio se asoma su naual, la Serpiente Emplumada, respresentando la experiencia extd-
fica y visionaria del rey.

Una flecha con cabeza de Niuhu se menciona también como fitulo de
uno de los sacerdotes-regidores de Tilantongo, cuando van a conversar con
el Seior 5 Lagarto (el padre del Sefior 8 Venado), quien iba a ser el jefe de
este consejo. Se trata cﬁe cuatro fitulos importantes, mencionados en los cédi-
ces VindoLonensis (reverso, p. V), y Bodley (pp. 7-8), con una variante en
Nuttall (p. 25):

1) Calavera, es decir: sacerdote de la muerte - el titulo del Sefior 5
Lagarto mismo.

2) Nube Oscura, tal vez: iya huico tnuu, “Sefior de las fiestas
negras”, es decir el encargado de las ceremonias piblicas del Lugar Negro
(=Tilantongo) (24).

Fig. 7. Estela de la Venta {Monumento 19):
una serpiente de vision rodea al
sacerdote en trance.

24 Huico significa “nube” y - con ligera
diferenciacién tonal - “temporada” y
“fiesta” en la lengua mixieca. Tal vez
el signo alude también al humo de las
ofrendas que sube dl cielo.
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25

Véase Jansen & Winter (1980) para la
Erimero publicacién de esta lapida. En

ase a una comparacion del topdnimo
que aparece en el relieve — Monte de
Pedernales — con una secuencia de
topénimos en el Cédice Vindobonen-
sis, p. 42, pude identificar el importan-
te sitio mixteco de Lugar de Pedemales

como Mogote del Cacique (Jansen,
1982: 276).

Fig.
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9. El Sefior 2 lluvia Ocofiafia se hiere
con la Flecha Sagrada (Bodley, p. 5}

3) Barba de Palma - tal vez el encargado de los ritos del autosacrifi-
cio, que generalmente incluian el esparcir sangre sobre hojas de palma.

4) Flecha-Nuhu, probablemente el encargado de la Flecha Sagrada.

En el Vindobonensis esta flecha tiene encima la cabeza de un
jaguar, vista de frente, probablemente como una variante naualista del
mismo concepto. En otro contexto vemos una flecha con cabeza de biho
(Colombino, p. V), que sospechamos es la misma. La razén para identificar-
las es que en el Vindobonensis (p.VI) la fecha ritual asociada es Afio 13
Biho, :J‘io 7 Movimiento. Esta fecha es muy curiosa porque Biho no es un
signo del calendario mixteco postclasico (aunque si del calendario clésico).
La escena paralela en el Bodley aclara que 3 Afio 13 Boho representa el
Ao 13 Casa (1025 d.C.). Posiblemente hay un juego de palabras aqui:
seg0n Alvarado simaa es “buho”, mientras que 13 Casa es simau.

El dia 7 Movimiento inicia un periodo de seis dias que va terminar
precisamente con el dia 13 Casa. Volvemos a encontrar este dia en combi-
nacién con la Flecha en la historia de la muerte del joven principe de Tilan-
tongo, Sefior 2 Lluvia Ocofiafia (Bodley, pp. 5-6). E! dia 7 Movimiento del
Afo 6 Pedernal (= 1096 d.C.), este infortunado infante se unté con la poma-
da negra y cerré los ojos — es decir: entré en trance - y se tocd con la punta
de la flecha. Como consecuencia, no desperté de su trance, sino “se Eje el
camino de estrellas y cuchillos al cielo”, es decir: muri6 en su visién. Fue un
evento muy importante en la historia de Tilantongo, porque significé el fin de
la primera dinastia e hizo posible que el Sefior 8 Venado, que no era del
linaje gobernante sino un hijo del Sumo Sacerdote, tomara el poder.

Hay ofras referencias interesantes a este ritual. En una piedra labra-
da, encontrada en el sitio arqueolégico de Mogote del Cacique (Nuu Yuchi,
“Lugar de Pedernales”} volvemos a encontrar el Afio 13 BL'CJLO como fecha
conmorativa de una experiencia visionaria: el afio personificado sefiala a un
sacerdote-naual (como serpiente de fuego) que entra en el topénimo. El
numeral del dia asociado estd dafiado pero puede ser 6 Zo iﬁ)te, el dia
anferior a 7 Movimiento. A su vez esta escena fiene un poroler; en el Rollo
Selden, donde un sacerdote-naual se ve bajando dentro de una cueva, con
los dias 3 Cafia y 4 Jaguar (en un Ao 8 Casa), separados solamente por
un dia del dia 6 Zopilote. Este paralelo ayuda a entender la escena abrevia-
da del relieve de Nuuyuchi: el yahui que entra en el monte corresponde al
yahui que baija a la cueva - ambos han de representar un ritual extético en
una cueva (dentro del monte). En la lapida se afiadié el topénimo de Monte
de Pedernales para definir el sitio, parte del lugar de donde viene la lapida
(25).

Concluimos que, al menos en los afios Casa, en la trecena 1 Mono,
concretamente en el periodo de los once dias comprendidos entre 3 Cafia
13 Casa, se celebraba un importante ritual que giraba alrededor de la Fle-
cha Sagrada e incluia la bisqueda de una visién. La flecha misma aparece
como objeto ceremonial en diversos contextos, donde juega un papel seme-
jante al cetro o bastén de mando.

Varas o bastones especiales son simbolos de la autoridad {;’ por eso,
también pertenecen al mundo sagrado. Los reyes mayas empufiaban cetros
con elementos divinos y naudlistas, como el “Cetro del Dios K” o la famosa
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Fig. 10: El relieve de Nuu Yuchi.

vara de la serpiente bicéfala. Este 0ltima ya aparece en la iconografia olme-
ca y parece reunir los atributos de “mirar hacia adelante y hacia atrés”, es
decir conocer el pasado y el futuro {lo bicéfalo) y el poder magico y visiona-
rio {lo serpentino).

Entre los mixtecos se usaban varas de mando con elementos distinti-
vos, como el “Bastén de Venus” (o “Quincunx”) y el “Baston de Xipe”. Pode-
mos seguir una parte de su historia temprana. En el Cédice Nuttall ambos
bastones ya aparecen asociados con el origen sagrado y la entronizacién
del Sefior 8 Viento, el gran rey de Suchixtlan, que estd en el inicio de la his-
toria de la Mixteca A?to {Nuttall, p. 1). Luego estén presentes en varios
momentos de la historia sagrada. Parece que originalmente vinieron de
Apoala, al igual que los Fundadores de las 3inosﬁos. El “Baston de Venus”
habia sido traido del mégico Lugar del Cielo, junto con la Flecha Sagrada,
por el divino héroe cultural Sefior 9 Viento Quetzalcoatl (Vindobonensis, p.
48). Al fin, este bastén importantisimo termina frente al Templo del Cielo de
Tilantongo (Nuttall, p. 22). Alli lo tuvo también el infortunado Gltimo principe
de la “primera dinastia”, el Sefor 2 Lluvia Ocofiaia, que nacié en 1075
d.C. (Nuttall, p. 24). Parece que cuando éste principe fue puesto en cerco,
bajo el contrordel Sefior 8 Viento de Suchixtlan, el “Baston de Venus” llegé
a manos del Sefior 8 Venado (hijo del Sumo Sacerdote de Tilantongo), quien
lo llevé al Templo del Cielo que tundé en Tututepec, su primer sefiorio, junto
con el “Bastén de Xipe”, la “Flecha del Buho” y otros objetos sagrados
(Colombino, p. V) {26). Después, en 1098 d.C., cuando se habia muerto
Ocoiiafia, el Sefior 8 Venado logré apoderarse del trono de Tilantongo y
volvié a colocar el “Bastén de Venus” y la Flecha Sagrada ante el templo de
esta capital (Nuttall, pp. 53 y 68).

El libro histérico del sefiorio mixteco de Jaltepec nos da un ejemplo
interesante de bastones de autoridad que son referencias simbélicas a los
fundadores de la dinastia y a su respectivo origen sagrado (Cédice Selden,

. 2y p. 8-ll). Un bastén contiene el signo del Sol que forma parte del nom-
Ere Je la Fundadora (“Cabeza de Sol”) y alude a su descendencia de los
primeros dardos tirados por el Dios Sol a la tierra. El otro bastén no lleva
nada: tal vez es la madera misma que refiere al Fundador, que nacié del
arbol sagrado de Achiutla. Otra oposicién — confundida en la versién tardia
que tenemos de este libro - es entre un cuchillo de pedernal, que parece
caracterizar el poder del Fundador, y una joya que probablemente fue una
reliquia de la Fundadora (27).

No es de extraiiarse que los bastones o cetros puedan figurar junto
con otros objetos de culto, como los Envoltorios Sagrados (Codice Nuttall,
pp- 16-17).

26

27

Obviamente cada cacicazgo tenia
tales objetos sagrados, reliquias de la
fundacion. los vemos también en las
manos de los sacerdotesfundadores
en el Codice Egerion, pp. 34, y en
el Rollo Selden (cf. Jonsen, 1994:
148-152).

El cuchillo también forma parte del llo-
mado “Basion de Venus™ de la dinas-
fia de Tilaniongo y puede ser una ver
sion local {de Joliepec) de aquel cetro
famoso.
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28 En cuanto a su etimologia, Hahtoani es
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el que habla”, o sea “el que tiene lo
alabra”, mientras que fonife proba-
lemente viene de toho nifie, “sefior de
angre”. El término maya ahaw ,
senor”, contiene la.faiz ah, "hombre”.

5000 =
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Fig. 11. los que llevan a la princesa & Mono de Jaltepec al sefiorio de su novio, empufian los
bastones de la autoridad. Al llegar hacen un sacrificio humano en un patio amurallado,
a pie de los escaleras_de la pirémide del templo dedicado ol Envoltorio Sagrado, el
Boston de Venus, y el Nuhu de las Amas {Cédice Selden, p. &I)

De acuerdo con las convenciones de las lenguas mesoamericanas la
designacién de la unidad politica se hacia mediante un difrasismo: “estera,
trono” (petlat! icpalli en nauatl, yuvui tayu en mixteco y pop tz’am en maya
yucateco), aunque también existe un término abstraido de la palabra para
“rey” o “sefior” (tlahtocayot! de tHahtoani en nauatl, satonifie de tonifie en
mixteco y ahawlil, de ahaw en maya) (28). Los codices pictogréficos mues-
tran frecuentemente individuos sentados sobre un frono y/o so%re una estera
o sobre un trono hecho de estera. El cojin de piel de jaguar es un signo
alternativo para expresar la misma idea. El Popol Vuh registra cémo los
sefiores reciEieron sus nombres y titulos “por sus asientos y cojines” (Tedlock,
1985: 218). En los lienzos del Valle de Coixtlahuaca encontramos la repre-
sentacién de la frontera del sefiorio como una cinta de piel de joguar.

La convencion correspondiente en los jeroglificos mayas es el fitulo
del gobernante que suele terminar la inscripcién: el llamado “glifo emblema”
(Lounsbury, 1973; Mathews, 1991). Se inicia con un prefijo (anteriormente
llamado “grupo de agua”), que se lee como k'ul, “divino” {equivalente del
iya mixteco), a menuc?o embellecido con un sartal de cuentas je jade o una
serie de gotas de sangre, que lo califican ademas como “sefior de sangre
(real)” o “sefior precioso”. Encima del signo principal que representa el
nombre del lugar (ciudad o seccién de un pueblo compuesto), hay dos ele-
mentos emparejados (el glifo T 168). Uno se lee pop, “estera”. El ofro es el
signo ben del calendario yucateco, el décimo tercero de los veinte signos
ccﬁendéricos, que corresponde al signo Cafa en ofros calendarios mesoa-
mericanos. En la época clésica este signo parece haber tenido otro valor
fonético, probablemente ah. El titulo ah pop, “sefior de la estera”, esta bien
documentado, por ejemplo en el Popol Vuh. Pero ya en la época clésica ese
suprafijo del glifo emblema parece haber funcionado como un ideograma
del ﬁtu‘o del gobernante: en diversos contextos se combina con un sufijo -
wla) /- (a)w, de modo que se debe leer como ahaw, “sefior”. Asi aparece,
por ejemplo, como parte del titulo del Sefior Sol en los codices postclésicos.
Ademas hay varios casos en que los dos elementos del T 168 son intercam-
biados, lo que sugiere que no era relevante la secuencia de su lectura, sino
el concepto g|obo?que transmitian en combinacién.

Por la compatibilidad entre las diferentes expresiones idiométicas
mesoamericanas, se nos antoja especular que los dos signos en cuestién ori-
gino|mente se referian a un difrasismo para sefiorio, sea “estera y trono”,
sea “estera y cojin”, sea “estera y bastén de mando”. El signo pop clara-
mente consiste en una representacién icénica estilizada del tejido de la este-
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ra. De la misma manera, el otro signo podria provenir de un dibujo abrevia-
do de una silla o - si pensamos en su funcién calendarica somo el signo
Caiia (flecha) - de un bastén. El sentido original del titulo entonces hubiera
sido perfectamente légico en términos mesoamericanos: “sefior divino del
trono y de la estera X".

La toma de posesién es precisamente el acto de sentarse sobre el
trono y/o estera del lugar. También encontramos la imagen simple del
gobernante o de la pareja sefiorial sentado o parado sobre el topénimo.
Muchas veces este acto se combina con la celebracién de una victoria mili-
tar, de un sacrificio y de un rito de reverencia ante los antepasados. Para la
combinaciéon de la toma de posesién con el derramamiento de sangre
encontramos ejemplos claros en la iconografia maya (la Placa de Leiden),
asi como en los manuscritos pictéricos de?Postclésico (Cédices Porfirio Diaz
y Fernandez Leal). El mismo concepto constituye el fondo ideoldgico de las
escenas de batalla en los famosos frescos de Bonampak y Cacaxtla.

La historia fiahfiu (otomi), relatada en el Cédice de Huamantla,
emplea la misma convencién para registrar la toma de posesion de un caci-
que a partir de la conquista espafiola: jinetes espafioles, con grandes lanzas
(que han tomado el lugar de la Flecha Sagrada) matan a los guerreros indi-
genas y flanquean la escena en que el cacique nuevo (con tocado espafiol),
parado sobre un monte (con uncLombre muerto), recibe tributo y ofr)enclos
de sus vasallos {lémina 25 en la edicién de Aguilera).

Para celebrar la inauguracién ~ sea de un reino, de un templo o de
una época determinada — hay varios ritos, entre los que destaca el encender
un Fuego Nuevo, que recuerda e imita la primera scjidc del sol como el ini-
cio simbélico de la historia humana como tal. Esta actividad ya viene regis-
trada en las inscripciones clésicas mayas. Varias veces encontramos un
ejemplo primordial de esta ceremonia: erfoladror del primer fuego en el ini-
cio de la historia. La Historia Tolteca Chichimeca (f 16r) muestra cémo un
hombre-naual realiza tal ceremonia en combinacién directa con el origen de
los tribus en Chicomoztoc. También en la variante fiahiiu, en el Cé(‘?ice de
Huamantla, la historia comienza con el taladrar el fuego en la cueva de ori-
gen, frente ol Gran Padre (que empufia la Flecha Sagrada) y la Gran Madre
{cf. Aguilera, 1984: 42)

El Cédice Vindobonensis describe cémo los Ancestros-Fundadores de
los linajes mixtecos, después de salir del arbol de Apoala, se distribuyeron
hacia las cuatro direcciones, dando nombres a los lugares, realizando “lim-

ias” ceremoniales y taladrando el Fuego Nuevo, siguiendo el ejemplo del
Eéroe cultural Sefor 9 Viento Quetzalcoat! (29). En una fase posterior del
relato vemos la tabla y el palo para taladrar ese Fuego Nuevo como objetos
de gran importancia ceremonial, junto con los Envoltorios Sagrados y los
Bastones de mando {Cédice Nuttall, pp. 16-17). Aparecen también entre los
objetos cargados por el Sefor 8 Venado, cuando se dirige de Tilantongo a
Tututepec para tomar posesién de su primer cacicazgo (Cédice Colombino,
p. V). Cuando posteriormente se vuelve rey de Tilantongo mismo, incia sus
actividades alli con taladrar el Fuego Nuevo (Cédice Colombino, pp. XVII).

Huelga decir que entre los aztecas se celebraba el Fuego Nuevo
(combinado con un sacrificio humano) para marcar el ciclo de los 52 afos
para inaugurar santuarios como el Templo Mayor de Tenochtitlan (30).

29 En este acto se establecen también las
fechas sagradas de la fundacion de
cada pue%b y de coda dinastia, su
“fecha cero” (cf. Jansen, 1988. La fun-
cién de tales fechos no es cronologi-
ca, sino simbdlica.

30 Véanse, por ejemplo, Codice Borboni-
co, p. 34,y C(xﬁce TellerianoRemen-
sis, p. 39, asi como el estudio de
Anders & Jansen & Reyes Gaicia
{1991).
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Fig. 13. Cédice Madrid, p. 38. Imagen del
Dios M, ialadrando fuego.

31 Ambos elementos — encender fuego vy
firar cuatro flechas por las cuatro par-
tes del mundo - forman parle de la
ceremonia chichimeca descriia por
ixtlilxochitl (1975/77, |: 295). Un
texto rilual de tal ceremonia ha sido
conservado como principio de los
Anales de Cuauhtitlan (Lehmann,
1938).
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Fig. 12. la llegado del Sefior 8 Venado a Tuiutepec {Cédice Colombino, pp. VVI).

El acto de taladrar un Fuego Nuevo también ocurre en contextos
mdnticos, generalmente diferenciado segin uno de los cuatro rumbos,
donde simboliza los augurios para un segmento calendérico determinado.
En el Cédice Borgia (p. 50), por ejemplo, vemos cémo en una escena manti-
ca, asociada con el Norte, Tepeyollotl-Pahtecatl es el que taladra fuego
sobre un hueso y un cuchillo en “agua y fuego” (difrasismo que significa
“querra”). Desciende una pareja de ?uerzos divinas con el signo de “agua y
fuego” (es decir: “guerra”) y con el signo de “palo y piedra” (difrasismo de
“castigo”) y “hacha” (ejecucion). Un paralelo encontramos en el Cédice
maya de Madrid (p. 38). Probablemente se trata aqui de pronésticos para el
inicio de reinados, periodos ceremoniales o grandes empresas en general.

En varios codices el palo para taladrar el Fuego Nuevo llega a ser
identificado iconogréficamente con la flecha de la conquista, la flecha de
poder como cefro en manos del gobernante y la flecha que se tira a los cua-
tro direcciones durante el rito de la toma de posesién (31). En un nivel sim-
bélico esta semejanza iconogréfica puede ther connotado la identificacién
conceptual entre el primer amanecer y la victoria sobre los habitantes ante-
riores, relegados por medio de este acto a una fase o creacién anterior,
como es el caso de los “Hombres de Piedra”, vencidos por los Primeros
Sefiores mixtecos.

El |u?ar del primer Fuego, por supuesto, pertenece al mismo mundo
de los nauales que el arbol de origen: en el Rollo Selden la escena estd
rodeada por serpientes nauales.

Un complemento légico de la inauguracién ritual es la construccién
P ? 9
de nuevos edificios, la ampliacién de edificios existentes y/o la ereccién de
monumentos. Los mayas empleaban el signo evocador de una mano que
levanta una piedra. En el Cédice Vindobonensis encontramos repetidamente
la frase “Primer Afio [= principio del tiempo]: se hacen las medidas, llegan
piedras de canto, piedras toscas para los altares y para las pirémides, se
contruyen pirdmides y se amarran (miden r distribuyen) ferrenos. Se constru-
ye el centro ceremonial de los cuatro templos...”.

En los anales de los aztecas se registra la construccion de templos
bajo supervisién del rey, en particular la construccién del Templo Mayor,
con el signo de un muro o cimiento con coas (p.ej. Cédice Azcatitlan, p. 20;
Vaticano A, p. 82v).

Por la obra de Sahagin disponemos de descripciones relativamente
extensas de los edificios del centro ceremonial de Tenochtitlan. Tanto en las
inscripciones mayas como en los cédices mixtecos se mencionan santuarios
especificos como puntos de referencia dentro de sus cabeceras. En el Cédice
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Vindobonensis aparecen varios cor:juntos. En las ceremonias del Fue?o
Nuevo se funda cada vez un grupo de cuatro templos, varios de los cuales
encontramos también en otros contextos asociada con algon sitio especifico:

1) Casa del Ojo, probablemente huahi nuu, “la casa primera o mas
importante”. Probablemente el ojo connota también la vigilia. Tal vez este
santuario es el mismo que el Templo del Ojo en Tlaxiaco (Cédice Bodley, p.
28-l, y p. 32-IV). No podemos estar seguros de ello, sin embargo, porque el
ojo, nuu, es también parte de la escritura fonética del nombre mixteco de
Tlaxiaco: Ndisi Nuu, “Buena Vista”, por medio de un ojo o una cara (nuu)
en combinacién con el signo de vigas o piernas cruzadas (ndisi). Se podria
pensar también que el ojo represente un “ojo estelar” y que este templo sea
una representacién abreviada del famoso Templo del Cielo (que estuvo en
Tilantongo, Tututepec, y ofros lugares y juega un papel crucial en las esce-
nas rituales del Cédice Borgia), pero la comparacion con los Templos del
Cielo en el Vindobonensis mismo (p. €j. p. 12) no permite tal identificacién.

. 2) Casa del Ave Acostada o Caida, que se presenta también en
Nuuyuchi, Mogote del Cacique (Cédice Bodley, p. 29-V) y como parte de un
topénimo (Selden, p. 20-Ill),

3) Casa de la Espina Ensangrentada del Autosacrificio. No esté muy
clara la representacion del elemento central; también puede ser un Vaso de
Sangre, fof)como aparece en un templo del gran centro ceremonial de Yucu-
Audahui en el Codice Nuttall, p. 2. Si es, como pensamos, la parte superior
de una espina ensangrentada, se puede relacionar con el acto de punzarse
la oreja, la lengua o el pene para extraer sangre y evocar el trance. Un tem-
plo con un punzén de hueso y con una corriente de sangre se ve también en
el Cédice Bodley (p. 35-Il).

4) Casa de Cacao y Sangre, que aparece como el templo de Teoza-
cualco en el Mapa de Teozacualco (Acuia, 1984, Il) y parece haber forma-
do una pareja con el Templo del Cielo de Tilantongo (cf. Cédice Bodley, p.
13-1), pero también se presenta en Tlaxiaco y Cerro de Rostro de Jade
(Cédice Bodley, p. 30-V, y p. 22-1) (32).

Otra pareja de templos o casas situadas encima de Fpir(:mides ocurre
en Vindobonensis, p. 52, donde se describe la primera fundacién de los
centros ceremoniales y civicos:

1) la Casa de los Plumones, que probablemente representa el san-
tuario en general (por ser los plumones uno de los elementos que simbolizan
la pureza y la consagracién a los dioses),

2) la Casa del Trono, que probablemente representa la sede de la
autoridad, el palacio del rey.

Muchas veces el templo representa un culto. En el Vindobonensis, p.
48, el héroe cultural, Sefior 9 Viento Quetzalcoatl, recibe instrucciones de
los Grandes Abuelos en el Lugar del Cielo: junto con sus atavios aparecen
también cuatro templos con objetos sagrados: el “Bastén de Venus”, el cara-
col, el Haz de Varitas consagrado a Xipe y el Envoltorio Sagrado. Luego el
Seiior 9 Viento Quetzalcoatl baja del Cielo por un vuelo méagico, representa-
do como un cordén de plumones que se mueve como remo?ino, para llegar

Fig. 14. Cédice Madrid, p. 38. Un texio de

las escenas de taladrar el Fuego
Nuevo. los cuairo jeroglificos signi-
fican *(1) Toladra {2) su fuego {3) el
Sefior Sol: (4] palo y piedra, cuchi-
llo” - es decir: en este segmenio del
fiempo el Sefior Sol domina el acto
de toladror el fuego nuevo, y la
consecuencia de ello es: castigos y
matanzas.

32 Bas van Doesburg comenta que la

combinacién de cacao y sangre en
mazateco representa lo ”Kjerzo vital”.
En los rituales mazatecos la mezcla de
sangre de guajolote con cacao molido
juege un papel importante, y represen-
ta el tributo que se pago a K)s Duefios
espirituales de la Tierra, para hacer o
renovar la alianza con la naturaleza y

-con lo sagrado [Boege, 1988: 146,

156, 178, 165, 167; Van Doesburg,
1996b: 193 ss).
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15. El Sefor @ Viento Quetzalcoatl

baja del tugar del Cielo {Vindobo-
nensis, p. 48).

a la comunidad (“agua y monte”) de Lugar Negro, Tilantongo. Detras de él
aparecen ofras dos manifestaciones de él mismo, representando su fitulo de
“sacerdote-naual” mediante el difrasismo éguila (yaﬁa) y serpiente de fuego
(yahui). Estas dos manifestaciones cargan e?Temp|o de Xipe, y el Templo 3e|
Sol. Las imagenes de Xipe y Sol aparecen también en el Céc}i/ce de Yanhui-
tlan, como dos de las fiestas onuoﬁes (veintenas o “meses”) en que se debia
entregar el tributo: han de representar Tlacaxipeudliztli y Panquetzalizili
repectivamente.

La figura de Quetzalcoat!, como Dios del Remolino, es el gran crea-
dor y héroe cultural de Mesoamérica, el sacerdote primordial ejemplar, el
poderoso naual. El sacerdote-rey tolteca Nacxitl Topiﬁzin Quetzalcoat! gané
tanta fama por sus hazafias, que se produjo una “osmosis” entre su biogra-
fia y los conceptos acerca del Quetzalcoatl divino. Segin los Anales de
Cuavuhtitlan (Lehpmonn, 1938, § 66), este sacerdote-rey tuvo cuatro casas
rituales en Tula, compuestas o decoradas con materiales preciosos. Esta
informacién es complementada por lo que nos dice Sahagon cuando descri-
be la civilizacién de Tula (Libro X, cap. 29). Aunque hay variacién en las
distintas versiones, es claro que se trata de cuatro casas, caracterizadas por
materiales preciosos y asociadas con los cuatro puntos cardinales:

1) Teucuitlacalli, “casa de oro” en el Oriente, que probablemente
corresponde al Quetzalcalli, “casa de plumas de quetzal”, mencionada por
los Anales de Cuauhtitlan.

2) Tapachcalli, “casa del spondylus” en el Norte.

3. Chalchivhcalli, Teuxivhcalli, “casa de jode y de turquesa” en el

Poniente, segin los Anales de Cuauhtitian: Xiuhuapalcalli, “casa de vigas de
(mosaico de) turquesa”.

4) Teccizcalli, “casa de caracoles o conchas marinas” en el Sur.
Observamos que las casas en el eje Oriente-Poniente se caracterizan por los
materiales mas preciosos de la tierra: oro y jade, que ocurren como un
difrasismo para ﬁ)o riqueza cultural y comercicl (cf. Vindobonensis, p. 49).
Las casas en el eje Norte-Sur se caraterizan por materiales preciosos del
mar, con una fuerte connotacién ritual. El spondylus es una concha rojiza de
gran importancia ritual, no solamente en Mesoamérica, sino también en la
region andina (cf. Davidson, 1982). El caracol (strombus) es usado para lla-
mar a la gente y, como tal, forma parte de los objetos ceremoniales. La com-
binacién de spondylus y strombus parece ser muy antigua y ampliamente
difundida: ya esté presente en Teotihuacan (por ejemplo en la fachada de la
Ciudadela), pero también en la remota “civilizacién madre” de la regién
andina, en Chavin de Huantar.

En cuanto a Tula, Sahagin menciona otra secuencia de casas, dife-
renciadas por el color de las plumas de diferentes pajaros:

1) en el Oriente una casa de plumas amarillas (del papagayo foztli),
2) en el Norte una casa de plumas rojas (del ave tlauhquechol)

3) en el Poniente una casa de plumas verdes y azules (de los pajaros
quetzal y xiuhtototl)
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4) en el Sur una casa de plumas blancas (del aztat], “garza”)

Las aves a su vez simbolizan la presencia divina en los cuatro puntos
cardinales. El concepto central de estas casas es el trazado del centro cere-
monial segin el orcf;n coésmico. Lo mismo sigue siendo la base de los ritos
mesoamericanos hasta hoy:

“El curandero ubica al paciente en la ‘geografia mitica’.
Para ello prapara una dltar que mira de oriente a occidente exacta-
mente segin la trayectoria ae| sol; dispone en el lugar en que se
efectia la ceremonia cuatro huevos y un quinto en el centro, los cua-

les representan al universo y el del centro al paciente.” (Boege,
1988: 207) (33).

Este aspecto ritual domina la descripcion que el Cédice Vaticano A
da de las cuatro casas de Topilztin Quetzalcoatl:

“Y viendo los hombres que por medio de este Quetzalcoatl
les habia venido tanto bien, comenzaron a imitarlo y a su ejemplo
hacer penitencia y sacrificar a los dioses, no sélo los bienes tempo-
rales, sino también los corporales y la propia sangre, como se dijo.

Y para que esto se hiciese mejor, inventé este Quetzalcoatl
templos o cles, que eran los lugares comunes de oracién de esta
gente, y asi fundé los cuatro aqui seficlados. En la primera casa
ayunaban los sefiores y los més nobles del pueblo; en la segunda, la
gente comin; en la tercera era la casa del temor o, por otro nombre,
casa de la serpiente, en la cual no habian de levantar el ojo de la
tierra todos los que entraban o estaban en ellg; la cuarta casa era el
templo de la vergiienza a la cual mandaban a todos los pecadores y
hombres que vivian mal, y queriendo injuriar a alguno, decian: ‘vete
al Tlaxapochcalco’.” (C(’)Ji/ce Vaticano A, p. 7v).

En la imagen junto a este texto vemos las cuatro casas aludidas. Las
glosas, que, por supuesto, son copiadas y traducidas de un texto anterior,
parecen contener c?gunos errores, lo que da pie a varias inferpretaciones
alternativas.

1. Una casa con circulos blancos (3concha blanca o plata?), glosada
Caquancalli. Con un pequefio cambio podriamos reconstruir el nombre
nauatl como Caquancalli, que la calificaria como “casa del zaquan”, refe-
riendose a la decoracién 3e plumas de tal ave. Pero la glosa lo traduce
como “casa del ayuno para los santos”, lo que nos hace pensar en ofras
reconstrucciones, como Tlacatlaquancalli, “casa del ayunador” o Teotlaqual-
calli, “casa de la comida divina”, es decir la casa donde se prepara la po-
mada o uncién alucinégena para que los sacerdotes entren en trance (34).

2. Una casa, llamada Xecaualcalco, con cuadritos rojos (3papeles
empapados de sangre o elementos del trenzado vegetal que caracteriza el
ayuno?). Por la troguccién como la “casa del ayuno comin”, interpretamos
ernombre nauatl como Negaualcalco, “casa del ayuno ritual (nezaualli)”.

3. Una casa conjﬂumas de quetzal y la figura de una serpiente, lla-
mada Coacalco, “casa de la serpiente”, que era una “casa de temor”. A

33 Comparese lo dicho sobre “centering
the world” por Freidel & Schele & Par

ker {1993, cap. 3}.

34 Tales sacerdotes fueron considerados
*hombres sanios” {véase Durén, 1967,

I: 51-53}.

95



Maarten Jansen

35 Jill Furst {1978: 113) ha observado la
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semejanza de fal cuerda con los con-
ceptos y ritos chamanicos de los hui-
choles (cf. Furst & Anguiano, 1977).
Gabina Aurora Pérez Jiménez ha sefia-
lado lo semejanza formal del cordén
con un remolino, lo que nos da ofra
referencia al caracter naudlista de la
escena [cf. Jansen, 1982: 147-148).
El mismo cordén es uno de los atribu-
tos naualistas de los Templos del Cielo

en el Cédice Borgia, pp. 33-34.

juzgar por esta explicacién y por el signo, el nombre completo probable-
mente era Quetzalcoacalco, “casa de la Serpiente Emplumada”. La imagen
de una Serpiente Emplumada que traga un hombre es explicada como
representacion de una “fiesta de temor” {Codice Telleriano-Remensis: trecena
1 Perro). Lo dicho arriba sobre la presencia dominante de serpientes en el
france, permite interpretarla como representacion del éxtasis chamanico. Se
trataria enfonces de una casa para tener visiones, semejante al waybil,
“casa del suefio de naual” mencionado en las inscripciones mayas (Freidel &
Schele & Parker, 1993: 188).

4. Una casa con circulos rojos y en el techo un motivo que se puede
interpretar como flores o conchas rojas {spondylus), o como la cinta partida
fipica del Dios Xipe. La glosa la identifica como Tlaxapo|chlcalco y dice que
era la “prision de tristeza o llanto”. El nombre nauatl significa “casa de la
perforacién” y probablemente refiere al lugar para los rituales de perfora-
cion de la lengua, oreja o pene, que juegan un papel crucial en evocar el
trance.

la idea es que hay una casa grande, diving, en cada una de las
cuatro direcciones. Estas casas césmicas estan representadas en los codices
manticos (por ejemplo, Borgia, pp. 49-52). El centro civico ceremonial como
ran escenario publico y privado para los ritos de poder se modelaba con-
?orme fales estructuras cosmicas. Lo fundamental en fodo esto es que segin
el concepto mesoamericano el poder real se derivaba del poder divino. Este
poder se manifiesta y se comunica en el culto, particularmente en la facultad
naudlista y la experiencia visionaria de los reyes de poder comunicar con
las fuerzas divinas de la Naturaleza, convertirse en ellas e interpretar sus
signos.

Asi, en muchos sentidos la fuente del poder es la Naturaleza en su
aspecto sagrado. Los lugares particulares adonde se dirigen los humanos
ara obtener poder, son por excelencia representativos de E)s ejes cosmicos:
Eas cuatro puntos cardinales, el cielo y EJ tierra. Encontramos aqui otfra
dimensién de las bandas celestes y terrestres que enmarcan los actos de los
reyes en monumentos como el sarcéfago de Pc(11<a| o la Piedra de Tizoc.

Los codices mixtecos asocian el origen de las dinastias en primer
lugar con el Cielo, el émbito celeste donde moran los dioses y, en forma de
poderosos naudles, los espiritus ancestrales. Por una parte era un lugar geo-
gréfico, el cerro Cahua Caandihui cerca del Valle Sagrado de Apoala, por
otra era una realidad conceptual, un lugar del “Otro Mundo”: ‘el Oriente
como origen de la luz y del poder, lo que los mazatecos conocen hasta hoy
como Do Asean, la casa grande en el oriente donde estd la sede de los dio-
ses principales y hacia donde se dirige el chamén para recibir las instruccio-
nes para curar (Boege, 1988). De alﬁ vino el héroe cultural y dios Fundador,
el Sefior 9 Viento, con los objetos del poder, como vimos arriba. De alli tam-
bién sus sucesores reciben sus poderes, cargos y privilegios. El aspecto visio-
nario — muy explicito en el concepto mazateco del Do Asean — viene repre-
sentado por el cordén emplumado que en forma de remolino conecta el
cielo con la tierra (35).

El Cédice Nuttall (p. 19) muestra al Sefior 12 Viento, con el nombre
significativo de ”O'\o en Humo”, untado con la pomada negra, y sentado en
el Cielo - sobre So

y Luna. Alli recibe humildemente las instrucciones de dos
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nauales, Serpiente-Coyote y Serpiente de Jade, con el templo y el instrumen-
to para hacer el Fuego Nuevo. Después de lo dicho arriba entendemos la
escena como un éxtasis en que el sacerdote comunica con los Ancestros-Fun-
dadores en forma de naudles, y recibe de ellos el poder de fundar un centro
ceremonial y de iniciar el culto. Luego el protagonista sale, la casa amarra-
da en su espalda con serpientes, es decir: de manera naudlista, y baja del
Cielo, sobre el cordén cfal vuelo magico, seguido por dos compaiieros.
Todos vienen rodeados por nubes oscuras, representando lo misterioso de su
andar. Cargan ademés los objetos sagrados del poder: la Flecha Sagrada
envuelta en papel, el Baston de Venus y el Bastén de Xipe. Liegando a la tie-
rra, les esperan sacerdotes, haciendo oraciones y ofrendas de respeto.

M \(‘.“,‘
SR SR,

!

)

Fig. 17. Relieve de Chalcaizingo: el origen del poder y de la feriilidad {fluvia) en lo Cueva.
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El personaje sentado en la cueva fiene
un paralelo claro en el altar (més bien
trono) 4 de La Venia, donde el contex-
to sugiere que fambién se frata de un
rey. Lla interpretacién hipotética del
objeto rectangular como un cédice
fiene bases en la forma y en el motivo
decorativo - compdarese la representa-
cién de cédices en el Vindobonensis
(p. 48) y TellerianoRemensis (p. 30r}.

Véase Jansen (1997). Posiblemente
este Templo de los Discos Blancos fun-
ciona en el plan horizontal como Casa
del Noste desde el punio de visia de
la Mixteco (cf. Nuttall, p. 51-IV} y
como Casa del Ponienie en términos
de la expansién tolteca hacia el area
maya.

Por ofra parte hay rituales de comunicacién con las fuerzas cténicas
en “el corazén de la tierra”, es decir en una cueva, lugar donde general-
mente moran los nauales. Muchas veces el interior de ?os templos es visto
como una cueva espiritada y la entrada como fauces del monstruo de la tie-
rra (cf. Schavelzon, 1980). la cueva es santuario, sepultura y lugar de ori-
gen (Chicomoztoc). Hasta hoy es la Casa del Dios de la Lluvia. Abundan
referencias a la funcién religiosa de las cuevas en el arte maya (Bassie-
Sweet,1991). Un festimonio muy temprano de ceremonias en ta{ sifio es el
famoso relieve rupestre de Chorcotzingo, perteneciente al horizonte cultural
olmeca. Dentro de la cueva - representada como las fauces del monstruo de
la tierra - esté sentado un hombre de poder. Tanto su trono como su elabo-
rado tocado son signos de su autoridad. En sus manos sostiene un recangulo
con un motivo geométrico en forma de una S horizontal (xonecuilli en
nauatl), posiblemente un cédice. De la boca de la cueva salen grandes volu-
fas, representando voces o vapor. Fuera cae lluvia de las nubes. La imagen
identifica esa pared rocosa como una Casa del Dios de la Lluvia. La inter-
pretamos como representacion del retiro ritual de un gobernante en tal
cueva, donde reza y pronuncia conjuros para hacer caer la lluvia (36).

También en otro sentido la Tierra es la sede de la fertilidad. El
aspecto cténico incluye la unién - fundamental en el pensamiento agrario -
entre muerte (sepultura) y vida (germinacién). Esta transformacién es la del
Ancestro difunto en semir|a y la del sacrificio en poder. Representaciones de
este mysterium tremendum encontramos, por ejemplo, en la citada tumba de
Pakal y en la no menos famosa escena central del Cédice Borgia (p. 31). En
ambos casos se ve el plato espiritado con un ser humano, muerto, de que
brota una planta: en Palenque surge el érbol de la realeza del rey enterra-
do, en el rito del Borgia nace el maiz del espiritu del sacrificio.

En este escenario sagrado se mueven las biografias de los reyes
individuales. Las referencias a los ejes césmicos y las fuerzas divinas locali-
zadas en determinados lugares y santuarios, son determinantes para la
carrera del Sefior 8 Venado. Joven ain, va a solicitar poder en el Vehe
Kihin, el Templo de la Muerte que conceptualmente es la Casa del Sur y el
Corazén de la Tierra, y geogrél?icomente es la cueva en el Cerro de los Cer-
vatillos en Chalcatongo, donde estuvo el panteén de los reyes mixtecos.
Luego forja una alianza con el rey tolteca, el Sefior 4 Jaguar, que he infer-
pretado como el famoso Nacxitl Topiltzin Quetzalcoatl, y se le perfora el
septum, — signo de la realeza tolteca — en el Templo de los Discos Blancos en
Cholula {Colombino, p. XIil (37). Junto con aquel Quetzalcoat! histérico
nuestro héroe mixteco llega en el auge de sus campafias militares al Cerro
de la Serpiente de Fuego, donde puede pasar al mundo de los nauales y de
los guerreros muertos. Al fin llegan a la “Casa del Sol”, Tonatiuh Ichan , que
a la vez representa el Oriente y el Cielo, y que en términos de la geografia
tolteca probablemente estaba situada en Chichén Itza. Alli se les oforga per-
miso para faladrar el fuego - simbolo de la fundacién de grandes dinastias.

En el Cielo también tienen una visién desconcertante. El Sefor 8
Venado y el Sefior 4 Jaguar miran hacia abajo y ven una yuxtaposicién - es
decir, una alianza — de diferentes casas (sefiorios y disnastias). Esperaron
ver un buen futuro para la dlianza entre Tu|a-Cho|uf; y Tilantongo, pero en
vez de esto vieron la casa de Quetzalcoat! de Tula-Cholula junto con la
Casa de la Ciudad de Pedernales (Nuu Yuchi, Mogote del Cacique) y la
Casa de los Bultos Atados. En aquel momento el anuncio de tal alianza J:ebe



SIMBOLOS DE PODER EN EL MEXICO ANTIGUO

haberles parecido muy extrafio. De todos modos les llend de tristeza -
ambos hacen el gesto de lamentacién. Posteriormente se cumplié el presa-
gio: el Sefior 4 Viento de Ciudad de Pedernales organizé el asesinato del
Sefior 8 Venado y fori6 a su vez una alianza con los toltecas, en complici-
dad con el sefiorio de los Bultos Atados (38).

Podriamos continuar con revisar en detalle el aspecto simbélico de
los actos de los reyes, pero concluimos aqui con decir que la ideologia de la
realeza mesoamericana estaba fundada en el contacto personal del gober-
nante con el mundo espiritado de las fuerzas divinas, un contacto que impli-
caba tanto el culto a E)s ancestros {aspecto diacrénico) como experiencias
visionarias propias {aspecto sincrénico). El caracter divino de los reyes mis-
mos promueve la “osmosis” de geografia y cosmovisién, de historia y mito,
de lo profano y lo sagrado, hasta que se cierre el circulo. Multiples simbolos
remiten a este concepto central, tanto en las imagenes, los atavios y atributos
de los actores, como en la planeacién de los centros ceremoniales y en la
estructuracién de la historia misma. Su conjunto constituye una unidad tema-
tica importante de la iconografia precolonial, que se repite en toda Mesoa-
mérica.
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se realizd después, comparese Be(ier
| {pp. 14-16} y Bodley {pp. 33-31).
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